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DE MÃE DE SANTO A MULHER: 
INVENÇÃO E REINVENÇÃO DE PAPÉIS
Zuleica Dantas Pereira Campos*
RESUMO: A proposta deste trabalho é investigar a “reinvenção” do 
papel feminino nas religiões de tradição africana no Recife. O con-
texto social analisado aponta para um processo de modernização, 
decorrente das mutações da sociedade contemporânea, globalizada 
e informatizada. Aqui, chego à compreensão de que os processos de 
reafricanização, antissincretismo e intelectualização vivenciados em 
outros estados brasileiros, repercutem no Recife, mas não com grande 
visibilidade. É apenas um, dentre muitos elementos que atuam no pro-
cesso de hibridação e reconversão (utilizando os conceitos de Canclini) 
dos terreiros. É nesse movimento que a mãe de santo está aos poucos 
sendo reinventada ou “descoberta” na sua condição de mulher.
Palavras-chave: Religiões afrobrasileiras; gênero; modernização; 
carnaval
DE MADRE DE SANTO A MUJER: INVENCIÓN Y REINVENCIÓN DE ESTOS 
PAPELES
RESUMEN: El presente estudio se propone investigar el “redescu-
brimiento” “reinvención” del papel femenino en las religiones de 
tradición africana en Recife. El contexto social analizado pone de 
relieve la existencia de un proceso de modernización en este tema 
que sobreviene con motivo de los grandes cambios que ha experi-
mentado la sociedad contemporánea, globalizada e informatizada. 
Ello me ha llevado a concluir que los procesos de reafricanización, 
anti-sincréticos, por una parte, e intelectualizados, por otra, y que han 
sido experimentados en diversas provincias brasileñas, han dejado 
notar su influjo en Recife, pero sin aportar una visión más amplia o 
enriquecida de dicho fenómeno.
Palabras-clave: Religiones afro-brasileñas; género; modernización; 
carnaval. 
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FROM CANDOMBLE PRIESTESS TO WOMAN: INVENTION AND REIN-
VENTION OF ROLES
ABSTRACT: The purpose of this study is to investigate the “reinven-
tion” of the female role in the traditional African religions in Recife. 
The social context analyzed, points to a modernization process 
resulting from mutations of contemporary, globalized and compu-
terized society. In this study, I understand that the processes of 
reafricanization, antissincretism and intellectualization, which were 
experienced in other states, reverberate in Recife, but not with great 
visibility. It’s just one among many elements that act in the process 
of hybridization and conversion (using the concepts of Canclini) of 
“terreiros”. It is this movement that the Candomble priestess is slo-
wly being reinvented or “discovered” in their condition of woman.
Keywords: Afro-Brazilian religions; gender; modernization; carnival
Introdução
Propus-me, neste artigo, a investigar a “invenção” ou “reinven-
ção” do papel feminino nas religiões de tradição africana no Recife, 
num momento em que passam por um processo de modernização, 
decorrente das transformações da sociedade contemporânea, globa-
lizada e informatizada. 
Esse “novo” lugar ocupado pela mulher na religião passa pela 
importância atribuída às produções escrita e visual no processo de 
aprendizado dos devotos dos terreiros de maior visibilidade na cidade; 
como também pela experiência de reafricanização, antissincretismo e 
intelectualização dos sacerdotes e sacerdotisas, discutidos em outros 
estados brasileiros e sua repercussão no Recife.
É importante lembrar que considero este trabalho uma produção 
interdisciplinar localizada nos liames tênues da Antropologia das Popu-
lações Afrobrasileiras e da História das Religiões, ambas inclusas nas 
Ciências da Religião, área de difícil localização na produção do conheci-
mento humano, uma vez que envolve grande número de especializações 
e saberes. Delimitá-la de forma mais específica seria colocá-la em uma 
camisa de força, o que aqui não é o caso.
As religiões de tradição africana em Pernambuco sempre foram 
conhecidas pelo apego às tradições. A originalidade dos cultos, das 
Mandrágora, v.17. n. 17, 2011, p. 17-37 19
vestimentas, dos rituais no sentido de preservarem e perpetuarem atra-
vés da tradição oral, passada de gerações mais velhas às mais novas, 
os ensinamentos trazidos para o Brasil pelos seus ancestrais africanos.
Nessa perspectiva, uma definição a priori de sua hierarquia poderia 
ser descrita da seguinte forma: um terreiro de xangô fundamentalmente 
se baseia na relação pai/mãe, filhos de santo. A partir dessa relação, 
desencadeiam-se todos os graus de importância das pessoas dentro 
dos terreiros. Nos que existem um pai e uma mãe de santo, o pai de 
santo assume uma importância ligeiramente superior à da mãe de san-
to. Os filhos de santo organizam-se na hierarquia, de acordo com o seu 
tempo de iniciação no grupo. A partir dessa categoria, existe uma série 
de obrigações proporcionais a cada posição, de acordo com o tipo de 
ritual a ser operacionalizado. Porém, como afirma Pereira:
Através das observações e entrevistas realizadas, percebi que as 
mulheres representam a infraestrutura da organização social sagrada 
do culto. Elas responsabilizam-se, principalmente, pela angariação de 
recursos para os rituais, estando sempre em contato com os filhos de 
santo, sejam eles masculinos ou femininos. Vale destacar que existe 
um maior número de devotos e frequentadores do sexo feminino 
neste terreiro. Também cabe às mulheres, de acordo com sua posi-
ção dentro da hierarquia religiosa, a manutenção do terreiro no que 
diz respeito à limpeza e à preservação do seu espaço físico (Zuleica 
PEREIRA, 1994, p. 90-91).
Em terreiros onde não existe essa coexistência, cabe à mãe de 
santo todas as decisões que caberiam ao pai de santo, excetuando-se 
o corte, que fica a cargo do axogun1. 
No decorrer do século XX, os estudos sobre essas religiões de 
matriz africana, mais conhecida a partir da década de 1930, em Per-
nambuco, como Xangôs, tomaram uma importância tal na antropologia 
que vai caracterizar (formar) uma escola especializada nesses estudos. 
Interessante notar que os trabalhos produzidos giraram em torno 
de uma tradição estabelecida no estado e denominada de tradição Nagô. 
Essa tradição pode ser entendida por meio da chamada casa matriz de 
1  Auxiliar de grande categoria, cuja função é sacrificar, dentro de determinadas regras, os animais 
que serão oferecidos aos orixás (CACCIATORE, 1988, p. 57).
20 Mandrágora, v.17. n. 17, 2011, p. 17-37
Xangô pernambucano, o Sítio do Pai Adão, fundado por volta dos fins 
do século XIX; pela casa das Tias do Pátio do Terço e da figura de Badia, 
sucessora das Tias e da forte ligação estabelecida entre esses; com um 
terreiro de tradição Xambá, migrado para o Recife na década de 1910, 
por meio de um pai de santo denominado Artur Rosendo, advindo do 
estado de Alagoas.
Para Stuart Hall, as transformações nas relações de forças sociais 
ao longo da história se revelam nas lutas em torno da cultura, tradições 
e formas de vida das classes populares. Para o autor, tradicionalismo 
deve ser entendido como luta e resistência, apropriação e expropriação. 
Nesse sentido, a luta cultural assume formas de incorporação, distorção, 
negociação, recuperação. Ela surge mais intensamente naquele ponto 
em que tradições distintas se encontram e se cruzam. Procuram destacar 
uma forma cultural de sua inserção em uma tradição, conferindo-lhe uma 
nova ressonância ou validade. Sendo assim, afirma que: “As tradições 
não se fixam para sempre; certamente não em termos de uma posição 
universal em relação a uma única classe” (HALL, 2003, p. 260).
É dessa forma que, aqui, falo em invenção ou reinvenção do papel 
feminino na tradição religiosa afro-pernambucana, cuja construção da 
literatura especializada primou por descrevê-la sob a ótica do olhar 
masculino, patriarcal. As discussões começaram a se processar nos fi-
nais da década de 1980, momento em que o Movimento Negro Unifica-
do se organiza no estado de forma mais efetiva e vai aos terreiros em 
busca de sua ancestralidade. O papel da mulher, concomitantemente, 
começa a ser repensado nesse universo. É sempre bom lembrar que 
esse é um processo político. As transformações no campo da cultura, 
da economia, da sociedade levaram os terreiros de Xangôs em Per-
nambuco a repensarem suas práticas, seus rituais, suas indumentárias 
e suas definições hierárquicas. 
Entendo este trabalho como um olhar, dentre muitos outros que 
estão sendo produzidos em torno da mesma temática. Aqui não só es-
tão contidas as falas dos nativos como também os discursos analíticos 
da academia. Incluem-se, também, as minhas impressões, sentimentos, 
habilidades em lidar com o outro, minhas preferências, simpatias e 
antipatias, fascínio, desdém, minhas subjetividades e, principalmente, 
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afetividades estabelecidas e construídas em mais de duas décadas2 de 
contato com esses nativos que são: o outro, o diferente, o exótico e 
que, em um mesmo movimento estão perto e longe de mim, seja como 
pesquisadora, ou simplesmente pessoa comum que vive na mesma 
sociedade, mas não nos mesmos espaços sociais.
A investigação, primeiramente, ocorreu por meio da pesquisa bi-
bliográfica. Num segundo momento, realizei pesquisas de campo nos 
terreiros: Ilê Obá Ogunté (Sítio do Pai Adão) e no Ilê Axé Oyá Meguê 
(Terreiro de Xambá). Também foram objetos de minha pesquisa de 
campo, o Baile Perfumado e a Noite dos Tambores Silenciosos, eventos 
realizados no Pátio do Terço, em frente à casa de Badia, bairro de São 
José, no centro do Recife.
As técnicas utilizadas foram a observação participante, entrevistas 
semiestruturadas e o uso do diário de campo. Como aportes metodoló-
gicos, empreguei, principalmente, a etnografia e a netnografia. 
A etnografia é método, no meu entender, insuperável no fazer 
antropológico. Aqui ele foi utilizado como principal estratégia na cons-
trução deste texto. A netnografia, uma vez que parte do objeto de 
pesquisa se localiza no mundo virtual ou no “não lugar” (sites elabora-
dos para a divulgação dos terreiros), aparece aqui também, como uma 
alternativa metodológica.
O processo de modernização: ressignificações e deslocamentos no Ilê 
Obá Ogunté
As transformações na forma de repensar o Ilê Obá Ogunté já eram 
notadas nos finais da década de 1980 e início dos anos de 1990, com a 
participação de integrantes do Movimento Negro nos terreiros. A prin-
cípio, sua inserção era tímida. Resumia-se à participação nas reuniões 
do INTECAB (Instituto Nacional de Tradição e Cultura Afro-brasileira), 
cujo representante, em Pernambuco, era Manoel Papai, pai de santo 
do terreiro. Em seguida, foram solicitadas ao babalorixá aulas acerca 
da religião, da música, do modo de ser do devoto afro-brasileiro (Diário 
de Campo, 1988-1994).
2 Iniciei minhas pesquisas nos terreiros de Xangôs do Recife no ano de 1988, ainda como aluna 
de graduação do Curso de Ciências Sociais da UFPE.
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É importante destacar que utilizo o conceito de modernização no 
sentido socioantropológico, o qual engloba um conjunto de transfor-
mações que se processam numa determinada sociedade, cultura ou 
comunidade e que refletem suas estruturas econômicas, sociais, políticas 
e religiosas. Gostaria de acrescentar que entendo tal processo como 
algo dinâmico e constante na sociedade humana. O motivo de destacar 
a modernização do Ilê Obá Ogunté, num determinado período histórico 
(dos anos de 1988 a 2010), está no fato de ter acompanhado, por esses 
anos, as suas mudanças e ressignificações.
Nesses últimos vinte anos, muitos se integraram à comunidade 
afrorreligiosa, realizando seus rituais de iniciação pelas mãos do sacer-
dote do terreiro mais antigo em funcionamento no Recife, o Ilê Obá 
Ogunté. Outros acontecimentos se foram somando, como, por exem-
plo, o Manifesto Antissincretismo propagado em alto e bom som pela 
ialorixá de um dos terreiros mais respeitados da Bahia, o Ilê Axé Opô 
Afonjá, dirigido por mãe Stella.
O espaço físico foi reformado. A lei contra a desigualdade social, 
os programas governamentais de reparação às populações afrodescen-
dentes, as instituições de fomento, de tombamento da cultura material 
e não material foram acionadas nas instâncias municipal, estadual e 
federal, para a captação de recursos.
Todas essas novidades exigiram uma maior preocupação com o 
bem-estar e a melhoria de vida da comunidade do terreiro. A participa-
ção do Grupo de Mulheres de Terreiros se fez presente nas suas lutas 
voltadas para a efetivação de políticas públicas que envolvessem a re-
alidade das mulheres e sua inserção na política para o fortalecimento 
das religiões de origem africana. 
Mudanças também aconteceram nos axós (roupas utilizadas nos 
rituais). No período da minha segunda fase de pesquisa no terreiro, não 
tive a oportunidade de assistir a nenhum ritual público. Mas, na ocasião 
em que visitei o terreiro para fotografá-lo, notei no corredor que liga o 
pequeno salão dedicado a Orixalá ao salão principal, várias fotografias 
de filhos e filhas de santo com indumentárias modernizadas. 
A preocupação com a estética do vestuário causa, inclusive, motivos 
para falatórios, fofocas ou comentários:
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Então, se você vai hoje no Sítio do Pai Adão, em qualquer toque, a 
estética, o modelo das roupas, tanto masculinas como femininas, 
não são nagô mais, de jeito nenhum! Você vê a estética ketu e jeje 
ali tranquilamente e eu digo até mais, o uso de determinados objetos 
que não são tradicionais, também, do nagô. Eu não tenho medo de 
estar errado. Por exemplo, é claro que a função é a mesma, o xére 
de xangô e o adjá3 são vibrados pra invocar o orixá. Mas, eu tenho 
absoluta certeza que a tradição no xangô de Pernambuco, seja nagô, 
seja xambá, é o xére4. (H. L., 2010).
No que se refere à atenção com as atividades culturais do terrei-
ro, essas aumentaram. Hoje, além do tombamento pela Fundação do 
Patrimônio Histórico e Artístico de Pernambuco (FUNDARPE) nos anos 
de 1980, o terreiro é Ponto de Cultura.
Os pontos de cultura são a principal ação do Programa Mais Cultura, 
proposto pelo Ministério da Cultura em parceria com os governos 
estaduais e municipais. O intuito deles está em preservar memórias 
e histórias, além de estimular ações voltadas para a cultura de raiz e 
para o fortalecimento das manifestações populares dentro dos seus 
territórios de origem (PONTOS DE CULTURA, 2010).
A criação de Maracatus5 e Afoxés6 também encontra relevância 
nessa nova dinâmica do terreiro. O Afoxé “Povo de Ogunté” desfilou 
na segunda-feira de Carnaval, na Noite dos Tambores Silenciosos.
Eventos de proporções nacionais também são realizados. No ano 
de 2010, o Ilê Obá Ogunté foi palco do Alaiandê Xirê, que culminou com 
a festa de Iemanjá. Tradicionalmente, a primeira panela a ser ofertada 
a Orixá entre os terreiros ligados ao Sítio, o Alaiandê Xirê
3 Pequena sineta de metal usadas para diversas cerimônias. Uma de suas funções é ajudar o 
filho(a) de santo a entrar em transe (Olga CACCIATORE, 1988, p. 39).
4 Instrumento musical usado no culto do Orixá Xangô.
5 Os maracatus se constituem em uma das manifestações culturais da música pernambucana 
afro-brasileira. É formada por uma percussão que acompanha um cortejo real.Existem dois 
tipos de maracatus: o de Baque Virado ou Nação e o Macatu de Baque Solto ou Rural.
6 Afoxé é um cortejo de rua que sai durante o carnaval. Trata-se de uma manifestação afro-brasileira 
com raízes no povo iorubá, em que seus integrantes são vinculados a um terreiro.
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...é um instituto como o INTECAB [...] ele foi crescendo, os primeiros 
anos foram no Ilê Opô Afonjá com Stella e sempre a gente levava 
muita gente. Depois o Alaiandê começou a cair e começou a mudar. 
[...] Sempre o Alaiandê, sempre ele tem oito mesas. Quatro por dia. 
E no encerramento ele tem todas as nações presentes tocando. Por-
que a festa, na realidade, é para os Obês7, são para os Alabês8, festa 
para os Ogâs9. Então todas as nações se faziam presentes: tocavam 
o Fanti Axanti10, o Kêto11, Angola12, o pessoal de São Paulo e por aí 
afora (M.P.,2010).
Como também não poderia deixar de acontecer, o terreiro ingressa 
no mundo virtual pelo Orkut, comunidade virtual de relacionamento. 
Uma das filhas consanguíneas de Manoel Papai, Manoella Costa, se 
encarrega de manter atualizados não só a Comunidade do Sítio do Pai 
Adão como também um perfil e a comunidade Afoxé Povo de Ogunté, 
com calendários de atividades, fotografias de eventos e notícias que 
interessam aos “afronautas13”. 
 Nesse sentido, o processo de modernização do Ilê Obá Ogunté 
pouco reflete o movimento antissincretismo baiano. As atividades cul-
turais, de melhoria de condições de vida da comunidade, as festas, a 
espetacularização das atividades religiosas públicas, na participação em 
eventos são de maior relevância e dão visibilidade ao terreiro. Envolvem-
no no mercado religioso globalizado.
7  Aqui o babalorixá se refere ao mesmo cargo ocupado pelos Alabês.
8 Tocador-chefe dos atabaques, geralmente um ogã, iniciado para essa função (Olga CACCIATORE, 
1988, p. 45).
9 Nos Xangôs pernambucanos, são os tocadores de Ilus, os atabaques.
10 Grupamento linguístico e cultural dos negros da Costa do Ouro (Olga CACCIATORE, 1988, p. 
123). No Recife, existem terreiros denominados de Nação Fanti-axanti.
11 Antigo reino da África Ocidental, cortado em dois, pela atual fronteira, Nigéria-Benin. Os Can-
domblés mais tradicionais da Bahia utilizam, em maioria, seus elementos culturais e religiosos 
(Olga CACCIATORE, 1988, p. 157).
12 Região do Sudoeste da África, Costa do Atlântico, habitada por povos do grupo linguístico 
Banto. No Brasil, também existem terreiros com essa denominação e que praticam rituais e 
crenças dessa região (Olga CACCIATORE, 1988, p. 49).
13 Termo por mim designado para definir os devotos afro-brasileiros que se utilizam da internet 
para divulgação de sua religião.
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O processo de reafricanização ou baianização está presente no Ilê 
Obá Ogunté. Novos vocabulários são incluídos para a realização do pro-
cesso de antissincretismo. Rituais são reinventados, mais sofisticados, 
com maior visibilidade, quase que espetacularizados. Porém, diria que 
existem três categorias de adeptos do terreiro.
A primeira categoria é a dos devotos antigos para quem a presença 
do sincretismo é vista como algo natural. Inclusive recusam-se a utilizar 
o nome de sua “seita” para denominá-la de religião. Em entrevista a D. 
Luíza de Tomé, atual ialaxé14 do terreiro, ao perguntar sobre o assunto, 
ela me responde:
...pra lá só vou quando tem obrigação. Eu vou... já tô velha, doente! 
Pra que eu vou? Vou pra obrigação porque tem que ir né? Mas eu não 
sei, minha filha... não tem mais meu povo. O povo de hoje não sabe 
mais conversar. [...] Piorou muito as coisas. Não é o que eu digo a 
você? Morreu um bocado de gente né? Tudo amizade antiga [...] fica 
você sozinha! Você sente! Não sente, minha filha? [...] Mas eles não 
sabem, porque, quando nasceram, aquele povo já existia (L. T., 2010).
A segunda categoria, uma nova geração, proveniente de movi-
mentos políticos pela igualdade racial, Movimento Negro Unificado, 
entre outros, buscam e procuram com ardor reafricanizar os rituais e 
buscar a mãe África dentro do terreiro. Eles procuram a reafricanização 
ou baianização tentando apagar da memória dos antigos os processos 
sincréticos que vivenciaram e foram herdados de gerações anteriores.
A terceira categoria, a dos jovens, que, pouco envolvidos com as 
políticas étnico-raciais, participam das atividades do terreiro sem discutir 
aquilo que os mais antigos chamam de fundamento. É essa categoria 
que busca atrair novos adeptos e divulgar as atividades do terreiro no 
mundo virtual.
Nesse processo, percebemos neste terreiro, ainda de forma dis-
creta, uma valorização do papel feminino. Vale salientar que toda a 
sua história construída no século XX teve a preponderância do papel 
masculino. Foram os novos valores engajados nos movimentos de mo-
dernização que, de certa forma, forçaram a percepção da importância 
do trabalho e participação feminina.
14  Cargo de zeladora do terreiro.
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Concordo aqui com Canclini (2000) quando afirma que os estudos 
sobre narrativa identitária que levam em conta os processos de hibri-
dação mostram que não é possível falar das identidades como uma 
essência. A história dos movimentos identitários revela uma série de 
operações de seleções de elementos de épocas distintas articulados 
em um relato que lhes dá coerência, dramaticidade e eloquência (CAN-
CLINI, 2000, p. 11).
O Terreiro Santa Bárbara do Portão do Gelo: Xambá, identidades 
reinventadas
Vamos encontrar, no terreiro do Portão do Gelo, uma invenção ou 
reinvenção histórica, bastante diferenciada daquela que encontrei no Ilê 
Obá Ogunté. Primeiramente, essa forma de religiosidade afro-brasileira 
foi importada para o Recife no início do século XX (entre as décadas de 
1910-1920). Sendo assim, sua tradição em terras pernambucanas teve 
que ser reinventada de outra forma.
Pouco se sabe sobre Artur Rosendo, babalorixá que trouxe o Xambá 
para o Recife. Conta-se que ele viajou para Dakar, no Senegal, Costa da 
África, onde teria convivido por quatro anos com o povo Soba, apren-
dendo o idioma e as práticas religiosas do local com um feiticeiro que 
vendia panelas no Mercado de Dakar (RIBEIRO, 1949 apud GUERRA, 
2010, p. 43). Seu nome é citado por diversas vezes, nos escritos dos 
Técnicos do Serviço de Higiene Mental, liderado por Ulysses Pernam-
bucano de Mello (CAMPOS, 2001).
Artur Rosendo faleceu em novembro de 1948, deixando vários 
terreiros abertos por seus filhos de santo. Segundo Lia Menezes (2005), 
muitos se converteram à tradição Nagô, com exceção da casa de Lídia 
Alves da Silva e Mãe Biu do Portão do Gelo.
A continuidade deste terreiro se faz com Maria das Dores da Silva, 
Maria Oyá, que em 1927 é iniciada por Rosendo. Esta, em 1930, inaugura 
seu terreiro: Seita Africana Santa Bárbara, na Rua da Mangueira, n. 137, 
no bairro de Campo Grande (Marileide ALVES, 2007). 
Maria Oyá vem a falecer em 10 de maio de 1939. Os devotos atri-
buem à dura repressão policial e às grandes humilhações por que passou 
a causa da sua morte. Para continuar sua missão de xambazeira, entrega 
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as responsabilidades a Severina Paraíso da Silva, conhecida como Mãe 
Biu e iniciada em 1934, na época com 25 anos de Idade. Junto com ela, 
assume a função de Mãe Pequena, Donatila Paraíso da Silva (Tia Tila), 
filha de Orixalá e iniciada em 1932, também por Rosendo e Maria Oyá 
(Lia MENEZES, 2005).
Ninguém realmente sabe como se deu a sucessão de Maria Oyá 
para Mãe Biu. O fato é que, após doze anos sem funcionar de fato, a 
reinvenção dessa história gira em torno de Mãe Biu, que comandou o 
terreiro por 43 anos. Na década de 1950, a maioria dos moradores que 
povoou a área do Portão do Gelo foi trazida por ela, quando levantou 
seu terreiro (Marileide ALVES, 2007).
Hoje, a família Paraíso é a grande responsável pela continuidade da 
tradição Xambá em Pernambuco. Em 14 de junho de 1950, com o apoio 
do pai de santo Manoel Mariano, Mãe Biu, que era filha do orixá Ogum, 
inaugurou o Terreiro de Santa Bárbara – Nação Xambá. Localizava-se na 
Estrada do Cumbi, n. 1071, no bairro de Santa Clara em Olinda e, poste-
riormente, na Rua Albino Neves de Andrade, n°65, Portão do Gelo, São 
Benedito, também em Olinda (Lia MENEZES, 2005, p. 33).
Atualmente, em face de uma série de atividades político-culturais, 
a rua se chama Severina Paraíso da Silva, em homenagem à matriarca 
do Xambá, em Pernambuco. Mas ao que parece, a escolha de Mãe Biu 
como sucessora da tradição Xambá não se deu com a aprovação de 
todos os membros da comunidade:
.....nesse ínterim muitos filhos e filhas de santo se afastam insatisfeitos 
com a escolha da nova líder. Severina Paraíso recebia naquele momento 
a responsabilidade de manter o terreiro funcionando e o reabre [...] 
Ao lado de Mãe Tila, mãe pequena da Xambá, Mãe Biu, durante os 12 
anos de “diáspora” sofrida pelo povo Xambá, deu início ao processo 
de consolidação do terreiro (Marileide ALVES, 2007, p. 52- 53).
Severina Paraíso da Silva veio a falecer em 1993, assumindo o ter-
reiro seu filho biológico, Adeildo Paraíso da Silva (Pai Ivo), que é, atual-
mente, o babalorixá do terreiro. Tia Tila, que o auxiliava como Ialorixá, 
faleceu em 2003. A hierarquia atual da casa apresenta Tia Lourdes15 
como a quarta mãe de santo juntamente com Pai Ivo. 
15  Maria de Lourdes da Silva é irmã de Mãe Biu e Mãe Tila. 
28 Mandrágora, v.17. n. 17, 2011, p. 17-37
Com a morte de Mãe Biu, Pai Ivo começa a preocupar-se com algu-
mas reformas. A produção de uma história escrita é uma, dentre outras 
atividades, que poderia auxiliar na manutenção da memória de seu povo, 
de sua família, de sua religião e tradição. Dessa forma, é com Pai Ivo 
que as tradições começam a ser reinventadas, utilizando-se de vários 
recursos, dentre eles, uma história escrita que o próprio babalorixá faz 
questão de exaltar como de extrema importância para a manutenção 
e preservação do grupo.
Observa-se, também, uma grande preocupação em propagar, no 
meio acadêmico, que a tradição Xambá continua viva. Em junho de 2010, 
o terreiro completou 60 anos e, durante essas décadas, implementou 
projetos para uma maior visibilidade cultural. Dessa maneira, a vontade 
de mostrar a sua cultura e preservação desta se junta também à tenta-
tiva de homenagear Severina Paraíso da Silva. 
Silva (2009) em suas pesquisas documentais e entrevistas realizadas 
com integrantes do terreiro, afirma que a trajetória da Nação Xambá se 
inscreve num marco de desafios e resistências às investidas da lógica 
ocidental. Essa verificação se revela na história do terreiro, que se con-
funde com os percursos de vida de seus membros. Os autores apontam 
o conhecimento ancestral como obstinação no processo de formação 
identitária do terreiro e entendem que os elementos sociopolíticos e 
religiosos são indissociáveis de sua cosmovisão, que, por sua vez, liga-
-se à origem africana.
A preservação do axó (indumentária) é clara no terreiro. Podemos 
perceber que as vestimentas utilizadas pelos filhos e filhas de santo 
do terreiro são similares às que encontrei em meu trabalho de campo 
realizado de 1987 a 2004, no Sítio do Pai Adão. 
As preocupações com atividades culturais e artísticas são pontos 
fortes na reinvenção identitária do terreiro. Primeiramente, foi cons-
truído o “Memorial Severina Paraíso da Silva”. Em seguida, foi criado o 
Ponto de Cultura. O terreiro também se constitui Patrimônio Histórico 
e Cultural de Olinda16 e é um dos Polos Carnavalescos da cidade.
16  Em 2007, foi assinado um decreto pela Prefeitura de Olinda, por meio do Conselho de Preser-
vação dos Sítios Históricos (GUERRA, 2010, p. 72).
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Os horários dos toques são realizados sem grandes modificações 
procurando manter o mesmo cotidiano dos tempos de Mãe Biu. 
Não, não, a gente continua fazendo os horários de toque nos mes-
mos horários de sempre, ou seja, os toques são sempre às quatro 
horas da tarde e, no máximo, vai até às oito, oito e meia da noite. É, 
algumas coisas que Mãe Biu fazia é que deixaram de ser feitas, por 
exemplo, é, no Ano Novo, Mãe Biu, na virada do dia trinta e um para 
o dia primeiro de janeiro, Mãe Biu tocava a noite toda. Hoje, Ivo faz 
apenas uma rápida louvação nessa virada de ano, mas, depois, dis-
pensa todo mundo pra ir comemorar em casa, quer dizer, o que era 
antes um toque inteiro durante toda a madrugada e ninguém tinha 
festa de Ano Novo, Ivo reduziu para, faz a última obrigação do ano e 
toca, é, algumas toadas pra cada orixá... só pra manter a tradição de 
louvar os orixás na virada do ano, mas não é mais um toque a noite 
toda, impedindo que as pessoas pudessem, em família, fazer as suas 
comemorações. No mais... (H. L., 2010).
 
Analisando empiricamente essas transformações, sob a ótica de 
Canclini (1996), se pode verificar que estão articuladas a estratégias de 
reconversão e que a hibridação interessa a todos os setores que querem 
apropriar-se dos benefícios da modernidade. Os grupos subalternos 
podem recorrer a técnicas ou procedimentos políticos tradicionais incor-
porando, de um modo híbrido ou atípico, o moderno, como estratégia 
de sobrevivência (CANCLINI, 1996, p. 3).
Apesar de todas essas inovações, muitas tradições são rigorosamen-
te mantidas pelos xambazeiros. Por exemplo, em todo toque é servido 
o famoso mungunzá de Mãe Biu. Pai Ivo explica que após a mudança 
do terreiro para o Portão do Gelo, muitos filhos de santo vinham de 
longe para as obrigações e toques. Mãe Biu fazia questão de servir o 
mungunzá a todos. Prática que até hoje é mantida.
Aos visitantes, no início do ano, também são distribuídos calen-
dários com os dias de toque do terreiro, que são confeccionados com 
bastante primor, tendo como tela principal, a coroa de Iansã assentada 
em seu trono. Mesma imagem encontrada no site do terreiro.
Interessante notar que o grande introdutor e iniciador da tradição 
Xambá fica no site, em segundo plano. Como os dois últimos perso-
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nagens, Padrinho Pedro e José Francelino não são mencionados nas 
entrevistas por mim realizadas. 
No meu ponto de vista, a recriação da identidade Xambá em Per-
nambuco está sendo construída por vias “matriarcais”, similares àquelas 
encontradas na Bahia, mas não em Pernambuco. Vale salientar que, 
além de Xambá ter sido inserida e divulgada no estado por um homem, 
hoje, o terreiro está sendo chefiado por um varão, Pai Ivo, filho caçula 
e consanguíneo de Mãe Biu. Dessa forma, concordo com Dantas (1988) 
quando afirma que a oralidade cria recortes e, assim, parte da história 
que não interessa é propositalmente esquecida e outra é demasiada-
mente acionada, de acordo com os interesses do grupo. 
No seu discurso, também está presente a grande importância que 
atribui em receber cientistas, pesquisadores. Dessa forma, o Terreiro 
de Santa Bárbara do Portão do Gelo, assim como o Ilê Obá Ogunté, 
teria o reconhecimento formal do mundo acadêmico. Para os xamba-
zeiros, a presença de intelectuais pesquisadores é uma maneira de 
legitimação de sua religião.
Dessa forma, os xambazeiros buscam perpetuar sua tradição por 
meio de processos híbridos e de reconversão para acompanhar as 
transformações exigidas pelo mundo afrorreligioso contemporâneo.
Considerações finais
Passo agora a discorrer acerca da relação que existe entre os dois 
terreiros estudados e o que denominam Maria do Carmo Brandão e Ro-
berto Motta (2002) “a pré-história dos Xangôs pernambucanos”. Para 
os autores, ela tem início com as Tias do Pátio do Terço.
Segundo os autores, Eugênia Duarte Rodrigues foi a primeira das 
Tias conhecidas. Ao casar-se com Joaquim Duarte Rodrigues, teve duas 
filhas. A primeira era Vivina Rodrigues Braga, conhecida como Sinhá, 
filha de Xangô. Nasceu em 1867 e morreu em 1966. A segunda, Emília 
Duarte Rodrigues, Yayá, era filha de Oxum. Nasceu em 1870 e morreu 
em 1968. Badia, Maria de Lourdes da Silva, sucessora das Tias Sinhá e 
Yayá, nasceu em 191517 e não era parenta consanguínea de ambas. Ao 
que parece, esse fato lhe negava a condição de Tia (Maria do Carmo 
BRANDÃO; Roberto MOTTA, 2002, p. 62).
17 Vale destacar que os autores afirmam que estas datas foram colhidas de relatos de entrevistas 
realizadas na década de 1970.
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Mas, como essas senhoras, negras e pobres, adquiriram tanto 
prestígio no bairro? Maria do Carmo Brandão e Roberto Motta (2002) 
acreditam que Badia e, antes dela, as Tias Sinhá e Yayá eram grandes 
especialistas em formas de aconselhamento com forte conteúdo má-
gico. Sem contar que Badia, ao suceder as Tias, depreendeu uma sutil 
liderança no bairro de São José, exercida entre os comerciantes – nem 
todos pequenos comerciantes, diga-se de passagem, proprietários e ge-
rentes de hotéis e de pensões, sem falar nas agremiações carnavalescas. 
Em entrevista com Raminho de Oxossi, indaguei-lhe sobre as ati-
vidades na casa de Badia, na qual me respondeu:
Ela cultuava o mês de Maria... Tinha. O mês de maio. Santo Antonio. 
São João e tinha a..., São Bartolomeu. São Bartolomeu era um santo 
que ela tem um quadro, dia vinte e quatro de agosto ela levava o qua-
dro pra igreja, faz uma missa e volta, faz uma obrigação. (R., 2010).
Badia fazia parte da Sociedade de São Bartolomeu, que se reunia 
periodicamente, em sua casa, e é descrita com minúcias de detalhes 
por Maria do Carmo Brandão e Roberto Motta (2002). Pessoas das 
mais altas patentes da sociedade pernambucana estavam presentes, 
principalmente políticos e grandes comerciantes e empresários. A festa 
era composta de três partes: a missa, realizada na Igreja do Rosário dos 
Pretos; a ladainha e o banquete, momento da participação dos membros 
mais ilustres da sociedade.
Gostava de ser conhecida na hierarquia religiosa afro-brasileira 
como “zeladora dos orixás”. Certamente pela ausência ou quase au-
sência de toques em sua casa, era conhecida no Recife pelas atividades 
religiosas, tanto afro-brasileiras como católicas. 
Também exercia atividades como carnavalesca. Desde os doze anos, 
dedicava-se ao carnaval do bairro de São José, costurando roupas18. Ali-
ás, ficou muito conhecida por confeccionar fantasias de roupas usadas 
em desfiles. Ajudou a fundar troças e clubes famosos como Saberé, 
Vassourinhas, Lavadeiras, Lenhadores e Verdureiros de São José, do qual 
foi presidente. Foi homenageada em 1985, pela Prefeitura da Cidade do 
Recife, com o “Carnaval Badia” (Zuleica PEREIRA, 1993).
18 Em entrevista realizada por mim, em 15-02-1989, ela me confidenciou que, quando as Tias eram 
vivas, mantinham uma tinturaria funcionando na casa.
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Faleceu em 18 de julho de 1991, aos noventa e seis anos de idade. 
Houve grande comoção entre os integrantes da comunidade afro-
-brasileira e carnavalesca do Recife.
A partir dessa descrição, fica claro o quanto a ialorixá, ou zeladora 
dos orixás, era famosa e querida pela sociedade. Ao longo do velório, 
noticiado também pela TV, fui informada de que muitos políticos im-
portantes estiveram presentes.
Como afirmam Maria do Carmo Brandão e Roberto Motta (2002), 
Badia não estava à frente propriamente de uma comunidade concreta 
de terreiro, mas servia a uma clientela mais ou menos abstrata. Ficava 
mais caracterizada como uma espécie de prestadora de serviços ao 
público, o que fazia com que sua influência se exercesse muito além 
dos limites de um terreiro (Maria do Carmo BRANDÃO; Roberto MOTTA, 
2002, p. 72-73).
Mas, retornando à discussão que deu origem a essas considerações 
finais, que laços ligam os dois terreiros estudados anteriormente à casa 
de Badia ou das “Tias” e o carnaval?
Vamos aos fatos. Sinhá, pelas informações que obtive, era filha 
de santo de Artur Rosendo, o babalorixá alagoano que trouxe para o 
Recife a tradição Xambá.
José Romão, (filho de Pai Adão, grande babalorixá do Recife na 
década de 1930, tão famoso que o Ilê Obá Ogunté é conhecido até 
hoje como Sítio do Pai Adão) casou-se com Janda, criada na tradição 
Xambá. Assim, Manoel Papai, atual pai de santo do Ilê Obá Ogunté, é 
filho consanguíneo por parte de pai, de um babalorixá Nagô, por parte 
de mãe, de uma ialorixá do Xambá, depois convertida ao Nagô. Mala-
quias, seu irmão, foi muitas vezes citado por Brandão e Motta (2002) 
oficializando os sacrifícios de animais nas festas do mês de outubro. O 
que significa que a ligação de Badia com os filhos e nora do Pai Adão 
é fato. Os relatos do Diário de Campo de Maria do Carmo Brandão e 
Roberto Motta (2002) descrevem Malaquias oficiando os sacrifícios e 
rituais na casa de Badia. Inclusive em várias passagens é citada a pre-
sença de Janda no terreiro. 
Canclini (1998) pode esclarecer melhor essa questão, quando afir-
ma que:
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Precisamente porque o patrimônio cultural se apresenta alheio aos 
debates sobre a modernidade, eles constituem o recurso menos 
suspeito para garantir a cumplicidade social [...] A perenidade des-
ses bens leva a imaginar que seu valor é inquestionável e torna-os 
fonte de consenso coletivo, para além das divisões [...] que cindem 
a sociedade e diferenciam os modos de apropriar-se do patrimônio. 
(CANCLINI, 1998, p. 160).
E a relação dos dois terreiros com o carnaval? Na concepção das 
religiões afro-brasileiras, religião e carnaval não são atividades excluden-
tes como acontece nas religiões de tradição cristã de forma geral. Ao 
contrário, diria inclusive que, em alguns momentos, se complementam. 
O afoxé é um exemplo. Festa semirreligiosa que sai de um terreiro para 
a festa pública do carnaval, após seus membros terem cumprido certas 
obrigações religiosas.
No Brasil, o que melhor caracteriza a festa popular é o carnaval. 
Ocasião especial em que as pessoas param de trabalhar e dedicam-se 
exclusivamente à bebida, à dança, à música e a inverter uma série de 
valores cotidianos (Zuleica PEREIRA, 1993).
No meu ponto de vista, os processos de reafricanização, antissin-
cretismo e intelectualização discutidos em outros estados brasileiros 
repercutem no Recife, mas não com grande visibilidade. Diria que é 
apenas um, dentre muitos elementos que atuam no processo de hibri-
dação e reconversão (utilizando os conceitos de Canclini) dos terreiros. 
É assim que, nas segundas-feiras de carnaval, a Noite dos Tambores 
Silenciosos acolhe, em um só movimento, manifestações sagradas e 
profanas em homenagem aos negros e à religião de tradição africana. 
Ao estudar as relações de parentesco no Ilê Obá Ogunté em 1994 
chego à compreensão de que a família profana dos integrantes da co-
munidade vivencia o fenômeno da matrifocalidade19.
19 O termo matrifocalidade, segundo Scott, identifica uma complexa rede de relações montadas 
a partir do grupo doméstico, no qual, mesmo com a presença do homem na casa, se apresenta 
favorecida sua fração feminina. Isto se traduz em laços mais solidários entre mãe e filho do 
que entre pai e filho, incluindo escolha de residência, identificação de parentes conhecidos, 
trocas de favores e bens, visitas, etc., todos mais fortes pelo lado feminino. Explica-se também 
na provável existência de manifestações culturais e religiosas que destacam o papel feminino 
(Cf. SCOTT, 1990, p.39).
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Pelas observações e entrevistas realizadas na época, percebi que 
as mulheres representam a infraestrutura da organização social sagrada 
do culto. Elas responsabilizam-se, principalmente, pela angariação de 
recursos para os rituais, estando sempre em contato com os filhos de 
santo, sejam eles masculinos ou femininos.
Como se pode perceber, esta comunidade de Xangô reforça o padrão 
patriarcal, dentro do seu sistema de parentesco sagrado, onde o 
papel desempenhado pela presença masculina não pode ser ques-
tionado. Apesar da aparente decisão das mulheres no âmbito das 
atividades sagradas, é o pai de santo que decide. Entretanto, diria 
que elas formam um forte conselho consultivo, e o pai de santo pos-
sui o papel deliberativo sem diminuir a importância da participação 
feminina no terreiro. Diria até que esta aparente decisão feminina 
é conveniente para o pai de santo, pois o libera para realizar outras 
funções e atribuições, pertencentes ao domínio da vida pública (Zu-
leica PEREIRA, 1994, p. 68).
 
Porém, apesar de o fenômeno da matrifocalidade estar presente na 
estrutura profana das famílias de santo, a estrutura da família sagrada 
segue um padrão patriarcal. Este duplo padrão familiar expressa bem 
o que ressalta Woortmann:
Os padrões familiares dos pobres encerram algo mais que um simples 
“desvio” com relação aos padrões das classes média e dominante. 
Parecia de fato, que os estratos mais baixos haviam elaborado um sis-
tema ideológico bastante consistente (...). Tornou-se claro que papéis 
sexuais e  padrões de parentes eram o resultado de uma interação e 
de uma manipulação consciente, de dois níveis do sistema ideológico: 
um modelo ideal correspondendo de perto à cultura dominante, e 
um modelo adaptativo emergente da práxis quotidiana  dos pobres 
(WOORTMANN, 1987, p. 12).
 
Nesse sentido, a comunidade do Sítio do Pai Adão, no âmbito do 
parentesco sagrado, parece se moldar utilizando-se do padrão ideológico 
dominante, centralizado no poder do pai de santo (padrão patriarcal de 
poder). O aparente conflito com a realidade vivenciada – padrão matri-
focal no parentesco profano – é atenuado pela importância feminina nos 
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rituais sagrados, elo importante para o entendimento da organização 
social e religiosa desta comunidade.
Já no terreiro de xambá, a liderança feminina após a morte de Artur 
Rosendo parece ser um fato. Ao contrário do Ilê Obá Ogunté, a figura 
primeiramente de Maria Oyá e posteriormente de Mãe Biu incutiu ao 
terreiro, da década de 1930 até a primeira metade da década de 1990, 
uma estrutura organizacional em que a mulher se apresenta com maior 
visibilidade. O mesmo ocorreu na Casa das Tias do Pátio do Terço, pri-
meiramente com Sinhá e Yayá e, logo a seguir, com Badia. 
Concordo com Rita Laura Segato (1984) quando afirma que apesar 
da família patriarcal ser característica das classes altas da sociedade 
brasileira, as classes baixas, e, particularmente as populações negra 
e mulata, têm sido, e são, caracterizadas pela variedade de formas 
familiares repetidamente relatadas como típicas do parentesco afro-
-americano. A esse respeito afirma Teresinha Bernardo:
...a matrifocalidade, como forma alternativa de família, parece fazer 
parte dos fluxos, das trocas constituídas na diáspora. Tanto para mulher 
africana, quanto para a afrodescendente, a matrifocalidade, aparen-
temente, não foi só uma imposição da escravidão e do pós-abolição, 
com a consequente marginalização do homem negro no mercado livre 
durante as primeiras décadas do século XX, que lhe impossibilitava 
assumir a chefia familiar (Teresinha BERNARDO, 2003, p. 44).
É nesse movimento que a mãe de santo está, aos poucos, sendo 
reinventada ou “descoberta” na sua condição de mulher. 
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